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Las ideas que se expondran aqui —algunos de los principios ideologicos y pro
cesos de cognicion de la cosmovision mapuche- son el fruto de las rellexiones com~
partidas durante largas charlas con los integrantes de la comunjdad de Ancatruzl y
de otras que —sL bien se realizaron en el "aparente" aislamiento del gabinete- gozaron
de la presencia tacita pero sostenida de nuestros amigos mapuche.
La posibilidad de compartir con ellos los meses de marzo-abril de 1980, encro
abril de 1980, enero-febrero de 1981, enero-marzo de 1982 y abril-mayo de 1983
nos fue brindada por el convenio entre la Facultad de Filosoffa y Letras (UBA) e
Hidronor S.A., el cual tiene por Fm efectuar un salvataje arqueologico y estudios
antropologicos en el area en que dicha Empresa construye complejos hidroeléctricos.
En tal sentido, expresarnos nuestra gratitud tanto con el Instituto de Ciencias Antro
polégicas de nuestra Facultad y sus autoridades —las que nos ofrecieron esta invalo
rable oportunidad cuando aun éramos estudiantes— como con Hidronor S.A. y su
personal por su apoyo imprescindible y, de modo muy especial con los mapuche
de Ancatruz de cuyo saber solo una pequena parte se reflejara en las paginas siguientes.
l. MARCO TEORICO-METODOLOGICO
Considerarnos que cualquier "dominio" cultural estudiado como sistema cerrado
resulta parcialmente comprensible. Solo su contcxtualizacion respecto a los otros
La sabidurfa de la genre.
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contenidos de la cosmovision dentro de la cual se desarrolla y las estructuras pecu
liares de ésta arroja luz sobre sus signiiicaciones fundamentales. Asf, la conceptuali
zacion metaforica del mundo y su logica intema constituyen —a nuestro juicio— la
v1'a privilegiada para acceder a losfundamentos de una cultura.
Siendo éste, entonces, nuestro objeto, aceptarnos ciertas premisas teoricas y, en
lineas generales, las propuestas metodologicas de la antropologfa simbolista de tradi
cion anglo-sajona (Colbi et al, 1981). Creemos que las mismas pueden y deben ser enri
quecida_s con aportes provenientes de la corriente estructuralista, en la medida que
uno y` otro aborde se centran prevalentemente —como veremos— solo en una de las
caras de`) la moneda. El enfoque elegido impone suspender —al menos transitoriamen
te- otros posibles desde diferentes perspectivas como, por ejemplo, la historica.
a E th0s y C0sm0visi6n
"Ethos" y "Cosmovision" son instrumentos conceptuales a través de los que
estudiosos de diferentes orientaciones aislan los intrincados procesos del "pensar" y
del "actuar". Dado que también nosotros los utilizaremos como herramientas, ello
nos exige precisar sus contenidos e interrelaciones.
Clifford Geertz (1973:16) defme al primero como ". . . el tono, caracter y calidad
de vida de las personas, su estilo y modo moral y estético; es la actitud basica hacia
si' mismo y hacia su mundo que la vida refleja". La vision del mundo "(. . .) es la
imagen que ellas tienen de la manera de que son las cosas en la realidad, su concepto
de la naturaleza, de si mismo, de la sociedad"
Con respecto a la conceptualizacion de la cosmovision en tanto "imagen de algo",
se opera una evolucion en el pensamiento del autor que lo lleva a reformular de modo
mucho mas satisfactorio la definicion. Asi, considera que la ideolog1'a en tanto sistema
cultural "(. . .) consiste en una intrincada estructura de signiiicados interrelacio
nados -interrelacionados en términos de los mecanismos semanticos que los formu
lan- de la cual la organizacion en dos niveles de una metafora aislada no es mas que
una débil representacion". (1976:35)
De este modo, se supera la conceptualizacion de una vision del mundo como enti
dad cristalizada y aislada, cuyos contornos estaticos la harian facilmente delimitable
y describible. Por el contrario, se la rescata en tanto red de significantes y significados
vinculados y vinculables por la dinamica relacion posibilitada merced al poder referen
cial del signo.
Merece destacarse que tal ordenarniento estructural —subyacente a esa "imagen"
como racionalizacion aparentemente consciente del mundo- es el resultado del
funcionamiento de leyes logicas a menudo inconscientes (Lévi-Strauss, 1975). Estas
rigen los procesos cognitivos que organizan los diferentes contenidos culturales. Por \
Io tanto, creemos irnprescindible acceder tanto a las forrnas simbolicas que por ser
"(. . .) obras imaginativas construidas en base a materiales sociales" son inseparables
de su contexto especflico (Geertz, 1973:74) como a la estructura que —indepen
dientemente de todo sujeto, objeto y contexto— las detenninan (Lévi-Strauss, 1979a;
1 13).
Esta propuesta se basa en la diferenciacion insinuada por Lévi-Strauss (1976;
601-2 y 613) y explicitada por Lacan (1983) de los tres planos en los cuales discurre el
pensamiento humano —real, simbolico e imaginario2— y en la conviccion de que solo
la integracion de los dos ultimos posibilita la reconstruccion de una cosmovision defi
nida, a la vez, como estructura y signiiicado.
Esta distincion de los planos imaginario y simbolico produce, necesariamente, cier
tas consecuencias teoricas y metodologicas. El "imaginario cultural", por las peculia
ridades de su proceso de conformacion, afecta tanto a la cosmovision como al ethos.
Con respecto a la primera, la representacion que los individuos tienen y transmiten
de su cultura esta condicionadapor la posicion estructural que cada uno de ellos ocupa
la cual parcializa y dificulta la aprehension de la estructura global. Esto hace que —me
todologicamente— se deba diferenciar la "realidad" cultural de la representacion trans
mitida, que se tome a la ultima como un medio de acceso a la primera y no como Fm
: en si' misma confundiéndosela con ella.
Con respecto al ethos, la ambivalencia afectiva inherente a la captacion imaginaria
(Lacan 1983:267) debe ser vista como consecuencia y no causa de las operaciones del
intelecto (Lévi~Strauss 1976:602 y sigs.). Lejos de menospreciar la funcion oréctica
de los s1'mbolos (Turner 1980:60), creemos que debe utilizzirsela metodologicamente
para arribar al plano simbolico que la determina. As1’, por ejemplo, la angustia enten
dida como resultante de una frustracion de la funcion simbolica (Levi-Strauss 1976:
615) puede ser tomada como el punto de partida para reconstruir a ésta sin dejar
de reconocer a aquélla como su consecuencia. A su vez, aceptadas estas premisas,
se las debe llevar hasta sus oltimas instancias para no solo ver en una actividad cul
tural como puede ser el rito "(. . .) el empleo de emociones para t`mes cog,nitivos"
(Geertz 1973:75) 0 como "1as energfas brutas del conflicto se domestican al servi
cio del orden social" (Turner 1980:43) sino también las imposiciones estmcturales
que producen emociones y conflictos.
b. .EI siin b0I0 c0m0 herramienta metodologica
Concebido como "(. . .) cualquier acto u objeto fi'sico, social 0 cultural, que es
vehfculo de una concepcion." (Geertz 1976:29-30) el sfmbolo no solo es una realidad
cultural en si' mismo sino que, también, se convierte en la herramienta metodologica
esencial para explicitarla.
En tal sentido, para desemnaranarlo consideramos especialmente titil comenzar por
ver como —en cada uno en particular— se plasman las propiedades que les asignara Tumer,
es decir, las de condensacion, unificacion y polarizacion (1980:30-32).
Del mismo modo, la distincion entre S1'1'IlbO10S instmmentales —aquél1os que se
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constituyen esencialrnente en medios para consecucion de un t`m— y s1’mbolos domi
nantes -1os que siendo fines en s1' mismos son representativos de los valores axioma
ticos de la cultura (0p cit :35)- hace que utilicemos fundamentalmente los ultimos
en lo que intenta ser una reconstruccion economica de la cosmovision, dado que no
solo son los mas sintéticos sino también los mas pemianentes.
Subsiste aun el interrogante de como el investigador detecta los sfmbolos antes de
y para poder corrceptualizar sus propiedades y precisar su caracter instrumental 0
dominante. La respuesta también nos es dada por Turner quien —al diferenciar tres
campos de sentido en los simbolos— distingue paralelamente lo que entendemos como
tres vias de aproximacion a la cultura. Nos referimos a los niveles de "lo dicho" y
"lo actuado" por los sujetos y "lo reconstruido" por el investigador que se corres
ponden respectivamente con los sentidos exegético, operacional y posicional de los
s1’mbolos (op cit :56).
Tal diferenciacion no debe entenderse como "etapas" en la investigacion sino como
fuentes simultaneas de infomiacion y explicacion que se iluminan y cotejan mu
tuamente.
Las especiiicaciones teoricas anteriormente fomiuladas nos llevan a enriquecer las
posibilidades de la competencia antropologica que Turner adjudica al sentido posicio
nal. En efecto, la ·"reconstrucci6n" por parte del investigador no solo debe ljmitarse
a definir cual es el significado preponderante de un s1'mbolo dado en cada contexto
especfiico asf como "(. Q.) su relacion con otros sfmbolos en una totalidad, una
gestalt, cuyos elementos adquieren su signiiicacion del sistema como un todo" (ibid).
También incumbe al antropologo hallar las constantes estructurales de los procesos
cognitivos —irnpuestas por el plano simbolico— que, independientemente de los signi
Gcados especfiicos, constituyen su principio ordenador. Tal labor presupone partir del
plano imaginario —al cual se llega a través de los sentidos exegético y operacional—
para alcanzar al simbolico —merced a un sentido posicional de incumbencias mucho
mas vastas— desde el cual la dimension imaginaria se torna mas comprensible.
Creemos necesario remarcar que las estructuras cognitivas en tanto plasmacion del
plano simbolico no deben ser "creacion" sino "re-creaci6n" del investigador, quien
accede a ellas a través de un trabaj_o intelectual, que consiste en develar la légica subya
cente a lo dicho y lo actuado con respecto a una deterrninada categorfa definida cul
turalmente para luego verificar su recurrencia y adecuacion con respecto a lo dicho
y lo actuado para otros dominios de la cultura. La deteccion de conformaciones cate
goriales analogas no solo sefiala la conveniencia de la estructura sino que permite, a la
vez, concebirla mas acabadamente —en tanto red de relaciones formales— indepen
dientemente de sus contenidos. Asf, en nuestro easo en particular, una misma estruc
tura da cuenta de la organizacion de dominios tan dis1’miles como lo son el afio, el d1’a,
el espacio ritual, los colores, las teofanfas positivas, o los roles sexuales‘. Sin em
bargo, ciertas categorfas culturales tales como otros ordenamientos espaciales, las
teofanfas negativas o los /n 'ém/ seflores o dueflos no se adecuan a tal estructuracion.
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Ello nos sugirio dos hipotesis:
La impropiedad de la estructura en cuestién.
La coexistencia de mas de una estructuracién cognitiva.
La congruencia de l0 dicho y 10 actuado en y entre ciertos dominios con respecto
a la cuatriparticién asf como su recurrencia,n0s llevaron a descartar la primera hi
pétesis.
T0ma.nd0 como punto de partida la inexistencia de zonas desarticuladas en una
cosmovisién —pues aun las instituciones de "tip0 cer0"‘ constituyen una fomma de
ordenar l0 aparentemente ca6tic0— adoptamos la segunda hipétesis. La misma —entre
los mapuche— se ve c0ni`1rmada por la presencia del dua.lism0 c0m0 estructuracién
alternativa. Dado que algunas categorfas no responden a ninguna de las estructuras
mencionadas, deben existir otras fonnas de ordenamiento aunque aun no las hayamos
descubierto. Ademas, c0nsidera.m0s que la seleccién de dominios a los que una u otra
estructura se aplica es ya, en s1' misma, un dato signiiicativo.
Antes de "encarnar" en una c0sm0visi6n particular —la mapuche— los presupues
tos te6ric0s-met0d0l6gic0s hasta aqu1' expuestos, quisiéramos comunicar algunas
peculiaridades de nuestras experiencias en el campo.
Desde nuestros primeros contactos, unc de los rasgos mas n0t0ri0s fue la gentileza
con que fuimos recibidos. Otr0, el de una aparente falta de vigencia de la cultura
tradicional la cual s6l0 parecfa sobrevivir en reconocerse como "paisan0s" (mapuche)
y en realizar una rogativa anual (/Fta Ngillipun/). El afianzamiento de afectos y con
fianzas mutuos —l0grad0 a través de sucesivos trabajos y ai`1rmad0 mediante una
esporadica comunicacién epist0lar— no s6l0 permitié que afloraran los contenidos
cosmovisicnales vigentes sino que se vic reforzado, a la vez, por la posibilidad de
manifestar las dudas y recelos que nuestra presencia provocaba.
Rec1’pr0camente, se amoldaron los tiempos y m0d0s culturales de comunicacién.
Aprendimos a respetar silencios y aprendieron que era necesario explicamos cosas
que pennanecen tacitas entre los mapuche.
Durante este aprendizaje -que aun c0ntinua— a menudo l0 dicho ——excesivamente
conciso para nuestra captaci6n— parecfa inconexo y aun contradictorio. Paradéjical
mente, una sorprendente fuerza expresiva acompariaba 0tr0s relatos. Con frecuencia
lo actuado ——aun alterado por nuestra presencia°— brindaba informacicnes mas suge
rentes que 10 verbalizado. Muchas veces registramos comportamientos que, a pesar
de no ser entendidos en su momento, constituyeron un punto desde donde remonta
mos hacia el entendimiento de otras actitudes y ciertos conceptos. Asr', en algunos
casos, la observacién directa que posibilita la convivencia fue mas fructffera que las
entrevistas dirigidas. En otras circunstancias, la chaxla espontanea sobre distintos domi
nios eulturales nos perrnitib con posterioridad hacer mas consistentes nuestros temas
especfficos de investigacién que obstinada e inconscientemente circunscribfamos.
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El orden expositivo de los temas a tratar nos plantea una disyuntiva de resolucion
dificultosa, la cual queremos conientar pues en sf enriquece e ilustra los problemas teo
rico-metod ologicos senalados.
Por una parte, una exposicion acorde al recorrido metodologico -consistente en
la presentacion de contenidos variados a fin de alcanzar su organizacion estructural—
presenta la ventaja de reproducir, en apariencia, un camino de pensamiento que el
lector remontaria junto con nosotros. Sin embargo, nos sentimos imposibilitados de
rellejar fielmente las complejidades de tal proceso "sinaptico" y tememos que ciertas
aseveraciones y comportamientos mapuche no pudieran trascender un aislamiento
que los despojarfa de significacion; en otras palabras, que la descripcion detallada de
cada arbol impidiera entender su ubicacion en el ecosistema bosque.
Por la otra, partir de las estructuras impone una distancia comunicativatransitoria,
la producida por el desconocimiento de como se llega a ellas. No obstante, si es el
camino elegido se debe a que una vision de conjunto previa permite que se incorporen
simultaneamente los datos y su significado, pues asf se parangona el proceso por el
cual su ubicacion estructural los afecta.
De todos modos, lo que esta disyuntiva refleja es que los caminos intelectivos no
son unidireccionales sino dialécticos. Por ello, a modo de ejemplo, mostraremos como
entender hechos aparentemente contradictorios referidos a la diferenciacion sexual.
En este caso en particular, aun conociendo las propiedades de la cuatriparticion,
fue a partir de los datos que llegamos nuevamente a ella y, desde ese momento, sus
peculiaridades volvieron inteligibles algunas infonnaciones aun inconexas hasta en
tonces.
a Un duulismo 0b via
Presente en numerosas culturas, el dualismo constituyo y constituye una preocu
pacion antropologica. Considerado desde una manifestacion de primitividad por su
aparente simpleza hasta un mecanismo universal de pensamiento, diferentes autores
intentaron dCf`1Ilj.\’ su valor cognitivo.
Facilmente reconocible entre los mapuche, dos de los araucanistas cuyos intentos
por reconstruir tal cosmovision arrojan los resultados —a nuestro juicio— mas inte
resantes, lo consideran el eje a partir del cual el universo cultural se estructura.
Ambos coinciden en privilegiar una de las oposiciones culturalmente dadas por su
capacidad de constituirse en el punto de referencia de las restantes. Sin embargo, diiie
ren respecto a las polaridades que operarian como condensadoras del ordenamiento
dualista mapuche. Ast', Faron (1962) considcra que la lateralidad derecha-izquierda
reviste tal propiedad, mientras que, para Grebc (1971), ese atributo se centra en el
enfrentamiento Bien-Mal.
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Una y otra postura estan sujetas a dos objeciones segun nuestra perspectiva. En
primer lugar —como brevemente consignaramos—, coexisten mas de una estructura
cognitiva. En tal sentido, el dualismo como ordenarniento intelectivo no agota el
universo simbolico.
En segundo término, la postulacion de una oposicion fundamental, rectora y subor
dinante de las restantes —cuyos efectos conducen a simplificar en exceso la recons
truccion cosmovisional—, es consecuencia del error conceptual cometido al definir
el pensamiento dualista en base a contenidos y no a las propiedades formales de su
estructura, las cuales subyacen a todos ellos.
Ademas, tales posturas asumen una concepcion de las asociaciones simbolicas
como entidades unidireccionalmente engarzadas en una cadena lineal y no como red
en la cual la capacidad combinatoria de los elementos que la componen no solo se
caracteriza por la relaciones de inclusion sino también de superposicion, contigiiidad
y complementacion
Asf, las oposiciones apuntadas como otras vigentes son diferentes concreciones
basadas en un mismo principio ordenador consistente en reconocer dos entidades
polares en relacion dinamica de oposicion y complementacion, en el cual las pe
culiaridades de los polos establecen su caracter diametral o concéntrico.°
Nos proponemos, entonces, enu_nciar las caracter1'sticas generales de algunas de las
polaridades mas relevantes que afectan —como se ejemplificara en el acapite siguiente—
no solo la clasiiicacion de ciertas categorias culturales sino también el actuar cotidiano
y ritual, asf como indicar su mutua traductibilidad a través de su integracion en una
red simbolica.
Como manifestaciones del dualismo diametral, tomaremos las oposiciones bueno
malo, par-impar y derecha-izquierda; del concéntrico, la de centro-periferia en dife
rentes perspectivas espaciales.
Los conceptos de /kimé/ bueno y /weza/ malo no solo constituyen pilares éticos
en torno a los cuales se definen las condiciones humana y teofénica sino también atri
butos que se utilizan para ordenar ciertos eventos de modo tal que se conviertan en
orientadores para la vida.
Asi', se distinguen con claridad dos esferas teofanicas contrastantes —como vere
mos- en su figura, composicion, motivaciones y actitudes, localizadas en espacios
y tiempos también diferentes. Estos contrastes apuntan a denotar su oposicion radical;
maniliestamente benéticas unas y maléficas las otras, c0ndensa.n el enfrentamiento
entre el Bien y el Mal, la Vida y la Muerte.
Inevitablemente afectado por esta lucha, el hombre se debate entre dos modalidades
éticas segun las teofanfas hacia las cuales se orienta. Por un lado, la de /lifché/ persona
Iimpia, protegida por las entidades benéficas y preocupada por no apartarse de ellas;
por el otro, la de /p0zché/ persona suc' —en permanente contacto con las entidades
ma1ignas— quien hace de la practica del dano su modo de vida.
Ambas condiciones no solo son los polos posibles de la individuacion; también
detenninan el tenor de las relaciones interpersonales, a menudo caracterizadas por
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la desconfianza que produce convivir con aquéllos cuyo parentesco 0 vecindad no los
exime de la sospecha de ser /kalk1i/ brujo (Briones de Lanata y Olivera 1983).
En un universo social de este tipo, el valor predictivo de los suefros y las "sef1as"
contribuye a orientar y adecuar el comportamiento de acuerdo al caracter /kjmé/
0 /weza/ a ellos asignado mediante un complejo sistema de decodificacion simbolica.
No debe resultar sorprendente que un mismo individuo 0 evento sean calificados
con carécter contrapuesto por diferentes infomrantes. Se hace necesario comprender
que los conceptos de /kimé/ y /weza/ revisten, a la vez, valor absoluto y relativo.
En el primer caso, se los define en tanto principios éticos independientes de toda
contingencia y, en tal sentido, son compartidos por toda la comunidad. En el ultimo,
su contextualizacion en una estructura de comunicacion hace que la caliiicacion
hecha por un individuo que opera como punto de referencia —quién invariablemente
asume la condicion de /lifché/ y adjudica la de /pozché/ a un otro— se oponga ala de
éste desde cuya perspectiva las condiciones se invierten.
Asr', la figura I ilustra como un hecho dado —en este caso un suerio— es interpretado
com ·· /kirné pewma/ buen sueio para Sl, por A (quien se considera /lifché/ y /pozché/







afecta la vida de A
K /wezd/
A1 igua] que en la polaridad /kimé/ - /wezé/, los polos de la oposicion /trir/ par 
/wéll/ impar intervienen tanto en la clasificacion de condiciones ‘de ciertos entes
como en el modo de ejecucion de actividades rituales y extrarrituales. Por otra parte,
en vez de comportarse como categorfas altemativas en una clasificacion, son indica
dores simbolicos que —expresados por multiples vfas en eventos disfmiles- permiten
efcctuarla.
Asf, la paridad en la composicion de las entidades teofanicas benéficas —cada urfa
de ellas concebida como una familia cuatripartita— contrasta significativamente con
el carécter solitario e impar de las entidades demoniacas (ver infra llIa.). Contribuyen.
S0
a precisar los alcances de esta polaridad las connotaciones que sefxala Augusta (1916)
para ambos vocablos. Mientras /trir/ califica a un ente como "sin defecto, perfecto,
cabal"; /wéll/ expresa lo "imperfect0, defectuoso, incompleto, mutilad0"
El especial cuidado puesto en realizar acciones pares y evitar las impares esta,
sin duda, en estrecha relacion con 10 antedicho. De este modo, una misma preocu
pacion subyace en hechos tan diversos como tomar un remedio en cuatro sorbos,
asperjar ritualmente cuatro veces con dos tipos de chichas de cuatro ingredientes
(Briones de Lanata 1983), ejecutar un numero par tanto dc /ill<antun/ cantos pam
clivertimento como de /ngi1lipu/ rem y /pirin/ baile ritual 0 agrupar los tantos del juego
del truco en conjuntos de cuatro.
También, la propiedad par 0 impa.r de acontecimientos presentes en suenos y sefnas
es una de las sopesadas por el decifrador para decidir el caracter de los mismos y clasi
ficarlos. Asf, por ejemplo, cuando ciertas aves sobrevuelan un numero impar de veces
el hogar, tal indicador es uno de los que define la negatividad del aguero.
La tercera pareja seleccionada como expresién del dualismo diametral, /man/
derecha - /welé/ izquierda, influye poderosamente en las dos ultimas dirnensiones
apuntadas en la oposicion anterior.
Los desplazamientos espaciales considerados adecuados _por la cultura en diferentes
contextos siguen un sentido inverso al de las agujas del reloj dado que, inevitable
mente, deben comenzar por la derecha. Tanto los gixos efectuados por danzantes,
jinetes y oficiantes del /ngill1'pu/ como la ronda de saludos al llegar a una casa y la
que efectua el cebador de mate entre sus convidados respetan esta norma. A su vez,
otras actividades deben realizarse con la mano derecha —la aspersion, la entrega y
recepcion del mate, el sa1ud0— 0 respetar la sucesion derecha-izquierda —beso en
ambas mejillas—
La detenninacion del caracter positivo 0 negativo de numerosos suenos y seflas
también se fundamenta en esta polaridad. En tal sentido, lo que proviene de /ma.n/
se asocia —segun el contexto— con la vida, la salud, la buena suerte. Por el contrario,
cuando prima /welé/ los hechos revisten valores opuestos. Por ello, si se suefla con un
individuo al que se lo ve caer de su caballo por el lado izquierdo, se acentua signifi
cativamente el signo ncfasto del presagio a punto tal de simbolizar la muerte del
jinete.
Como se habra podido observar, las tres oposiciones mencionadas poseen un polo
francamente positivo y otro negativo. Mas alla de esta caracterizacion general, la
coniugacion e intercambiabilidad en un misrno discurso de los témainos /kimé/
/trir/ - /man/ —por un lado— y /weza/ - /wéll/ - /welé/ —por el otro- no sélo seflalan su
mutua traductibilidad; también sacan a la luz la trama de una red simbolica entretejida a
partir de connotaciones compartidas por los polos a los que se asigna un mismo carac
ter as1' como connotaciones especflicas de cada uno de ellos, tal como se ejemplifica
en el cuadro l.
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connotacioncs cspccfficas connotacicncs compartidas
Vida
./lif7c6/ agua limpia










Difcrcntcs ordcnamicntos cspacialcs contraponcn dos ambitos cuy0s c0nt0rn0s
sc acotan con rcfcrencia a un tcrccr clcmcnto que —si bicn cscapa a la polaxidad
resulta imprcscindiblc para su dciinicién. Ellos ilustran cl dualismo concéntrico.
Sin importar la ubicacién gcografica 0 la paxcialidad dc la cual una comunidad
mapuchc provcnga, sus intcgrantcs dcnominan a sus vccinos —sicmprc y cuando los
considcren indfgcnas- con gcntilicios basados cn la oricntacién cardinal, cn la cual
la propia agmpacién sc crigc cn ccntro dc rcfcrcncia. Asf, su habitat qucda virtualmcntc
rodcadc por aquéllos. Mas alla dc csto, los /w1'nka/ cxtrafnos circundan a los /chc/
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F igura H
A su vez, el espacio habitado por la comunidad —uno de los elementos que esta
blece la identidad del propio grupo— no es uniforme. En ciertas circunstancias, ante el
accionar de algunos /wekufi/ entidades dcmonfacas, el espacio doméstico se convierte
en un ambito garantizado, en el cual las actividades de los entes que lo amenazan y cir
cundan son mas facilmente conjurables. En tal sentido —sobre todo en ciertos momen
tos del d1'a—, es un refugio para quienes abandonan el escenario donde se realizan
muchas de las actividades cotidianas, transitoriamente hostil y peligroso (Figura III).
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Figura IH
En contextos rituales, la demarcacion del /ngi11ipwé/ lugar de rogativa opone dos
zonas con atributos y actividades especfficas. La interna, consagrada por y para las
practicas rituales, esta exclusivamente reservada a los mapuche. La externa es el lugar
permitido para eventuales espectadores no participantes en el ritual, generalmente,
/W1'l1.k3/ (Figura IV).
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En los dos ultimos casos sefialados, las redefmiciones polares se veriiican en el
espacio de la comunidad y estin tacitamente acctadas por la zona de "projimos" y
"extraHos".
L1 Una estructura vaczh
La cuatriparticion es una estructura conforrnada por cuatro elementos entrelos
cuales se establecen las siguientes relaciones. Una diferenciacion cualitativa produce
una biparticion de los elementos en paxejas. Dentro de éstas, se opera una distincion
cuamitativa con respecto al atributo comim para sus constituyentes. Asf, habra dos
"cLima,x" _y dos que —cn tanto atenuaciones de las anteri0res— asumen una posicion
intcrmedia.
Paralelamente, se entabla una jerarquizacion entre los cuatro elementos que discu
rre de un climax a otro, extremos cuya distancia se supera merced al recorrido gradual
implicado por los otros dos componentes (Figura V).l
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A menudo, la oposicion de las parejas de elementos se basa en una diferencia de
signo (positivo-negativo). Este factor BSI, como la simetrfa de la estructura han llevado
a confundir la cuatriparticion con un dualismo que la desvirtua y empobrece. Ademas,
tal equfvoco torna incomprensible por qué en muchas oportunidades ciertos hechos
ya equivalentes, ya complementarios- se vinculan y ubican no en ambos clfmax
sino en las instancias que, en el discurrir jerarquico, introducen cada oposicién; es
dccir, un climax ("lo mas A") y una posicién intermedia ("l0 no tan B").
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Las propiedades formales apuntadas nos llevan a considerar a la cuatriparticion
como una estructura cognitiva diferente del dualismo en la medida que no es conse
cuencia necesaria de éste, sino otra peculiaridad de la dimension simbolica mapuche.
Al optar por ella y no por otras formas, por ejemplo, triadicas —como las que Lévi
Strauss (1968: Cap. VIII) considera 1'ntimamente vinculadas a las clasilicaciones duales
se remarcan conceptos tales como los de jerarquia, complementacion, suplementa
cion y simetrfa.
c Hombre y Mujer: Mds alld del dualismo "esperable ", la cuatriparticién
Si bien la caracterizacion cultural de las condiciones sexuales es uno de esos temas
que rondan —como fantasmas— de modo permanente el corpus de problematicas a
considerar por el investigador,_nuestro intento explicativo de la misma se cristalizo
a partir del afan de someter a prueba una asuncion tecrica de Turner y otra propial
La funcionalidad del rito para este autor radica en dramatizar conflictos sociales cuya
existencia e inteleccion defmen la relacion grupal (1980:43). Por ello, buscamos detec
tar diferentes circunstancias en el /Fta NgiLlipun/ rogativa grande que revelaran tales
conflictos.
Consideramos que las risas —registradas observacionalmente y confirmadas como
recurrentes en las entrevistas— con las que se rubrica el episodic que describiremos,
constituyen el indicio de un conflicto que se resuelve favorablemente. Tanto su reite
racion institucionalizada como las pocas posibilidades de compartirlas inmediatamente
nos llevaron a centrarnos en este episodic que, luego de su analisis, resulta adecuado
para poner al descubierto el tenor de las relaciones intersexuales en un sentido
amplio.
Al iniciarse cada /pwél pirin/ baile del este, los integrantes de la cuadrilla ingresan
al campamento —donde momentzineamente las mujeres descansan— para invitarlas a
alentarlos durante su baile mediante la ejecucion de /taj1'l/ canto sagrado interpretado
exclusivamente por mujeres". Recorren danzando las diferentes enramadas con gestos
y movimientcs en torno a ellas que expresan sus propositos. Algunas responden arro
jzindoles —sugestivamente— agua. Todo este episodic provoca invariablemente estruen
dosas risas en los intervinientes de ambos sexos. Finalmente, las ejecutoras se enca
mina.n hacia donde se desarrollara el baile propiamente dicho.
En un principio, por no entender los motivos de las risas —incluso contrastantes con
la solemnidad general del ritual- preguntamos insistentemente sus causas. Ciertas res
puestas se limitaban a indicar que era un hecho gracioso. Otias argumentaban que se
ponfa de maniiiesto la pereza y flojedad de las mujeres que optaban por descansar en
vez de cumplir con su deber ritual.
A pesar dc estas contestaciones —o tal vez por ellas— la risa en este contexto persis
tia como un hecho signiiicativo pero aun oscuro. Decidimos, entonces, plantear el
problema desde otra perspectiva. Entendiendo la risa como la consecuencia de un salto
de la funcion simbolica que conecta campos semalnticos distantes de un modo brusco
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obviando las asociaciones que los vinculan gradualmente— (Lévi Strauss 1976:594,
015), percibimos la analog1'a entre las actitudes obsewadas y las referidas por nuestros
infonnantes con respecto al coito.
La pauta indica que el varon debe asumir una actitud francarnente activa, que se
manifiesta tanto en estar siempre dispuesto para el acto sexual —independientemente
de la existencia de vinculos afectivos— como en la posicion y acciones adoptadas
durante el mismo. Como contrapartida, se estipula la pasividad femenina denotada
por su mayor capacidad de abstinencia, sus frecuentes negativas ante las "insistentes"
jnvitaciones masculinas y la postura de cubito dorsal que habitualmente adoptan.
Las conductas sexuales consideradas anonnales refuerzan los caracteres pautados.
Ellas son la impotencia en el varon y el deseo sexual incontrolado en la mujer u
Resultan claros, entonces, los motivos de la risa. Las insistentes invitaciones de los
bailarines a las cantoras en el rito, asi' como el desinterés manifiesto por ellas en par
ticipar en esta situacion en particular —es decir, el caracter emprendedor de los pri
meros y la indiferencia de la oltimas— reproducen las instancias cotidianas del acto
sexual. Torna mas graciosa aun la situacion el hecho que las cuadrillas de danzantes
estan integradas por varones adultos, ancianos y ninos los cuales —sobre todo los
punteros que son ancianos— se dirigen preferentemente a las mejores cantoras, o sea,
a las mas viejas. Esta "invitacion" entre individuos de gmpos de edades sexualmente
inactivos o cuya vinculacion sexual es incompatible por las diferenciasetarias intensi
fica lo ridfculo y, por ende, reidero de las acciones descriptas.
Hasta aqui, la afirmacion de Turner resulta adecuada. Sin embargo, no expljca
la rafz de un conflicto que —como anticiparamos— considerarnos consecuencia y no
causa de la conceptuacion y perpetuacion de un orden social —en nuestro caso, a través
de la definicion de lo masculino y lo femenino—
Quizas en este punto sea donde se logre ver con mas cla’ridad nuestra propuesta de
integrar los enfoques estructuralistas y simboljstas. Ademas de explicar como se resuel
ven cognitivamente ciertos conflictos, compete al antropologo buscar las imposiciones
de la dimension simbolica que los generan.
En primera instancia, por tener detectados principios ordenadores dualistas y por
el caracter "obviamente" diadico de los sexos nos resulto tentador diagnosticar la sub
yacencia de una estructuracion dual en la defmicion de los mismos, la cual connotarfa
especfticamente otra oposicion, la de activo-pasivo.
De inmediato, una vieja constatacion —inexplicable hasta ese m0mento— nos llevo
a rechazar tal hipotesis. Nos referimos a la aparente paradoja de la sociedad mapuche
en la cual una orientacion marcadamente patrifocal —en cuanto a la preeminencia,
actividad y autoridad del varon y el consecuente sometimiento manifiesto de la mu
jer- esta en contradiccion con la destacada reputacion del sexo femenino en general
para desempeilar roles eminentemente activos como lo son los de /machi/ shaman
de actividadcs prevalentcmente benéficas para Ia comimidad y /kalk1i/ brujo. Esta
comprobacion derrumba inmediatamente la exclusiva postulacion de la ecuacion
hombrezactivoz zmujerzpasiva y exige una revision de contextos.
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La patrifocalidad mencionada se desprende con claridad de numerosas nomras
culturales. La patrilinealidad y patrilocalidad, la autoridad pol1'tica detentada por los
varones que son los que se desempenan como /lon.k6/ jefe oomunal e /ina l0n.ko/
ayudante del jefe, su prestigio social denotado en la realizacion exclusiva de
/kojawtun/ parlamentos, su funcion directriz en el nucleo familiar evidenciada, por
ejemplo, tanto por_las actividades y decisiones economicas como por el maximo
respeto debido a su persona son algunos de los indicadores que —al igual que su sexua
lidad— dan cuenta del status idealmente preeminente del varon con respecto a la mujer.
En cambio, hay situaciones de gran relevancia cultural en las cuales la relacion
arntedicha se invierte. La posesion y ejecucion de los cantos sagrados —irnprescindi
bles para la practica ritual— son exclusivamente femeninas. En roles —def`midamente—
activos- que ambos sexos pueden desempenar, la superioridad de las mujeres /mach.i/
y /ka]ku/ en comparacion con los hombres de igual condicion las convierte en con
creciones superlativas de los /lifché/ persona limpia y los /pozché/ persona sucia,
es decir, de lo /kimé/ bueno y lo /weza/ malo.
Esta supuesta incongruencia se desvanece al considerar la ontologia mapuche.
Como veremos a continuacion, la estructuracion cuatripartita que subyace a la cons
titucion de los seres humanos contempla las relaciones de complementacion y suple
mentacién que existen entre lo masculino y lo femenino.
El /mongenché/ viviente es, basicamente. una amalgama de /trawa/ oomponente
oorpéreo y /pi11i/ oomponente anfmioo 15. El sexo de uno y otro se invierte en cada
individuo. Asi, una persona cuyo /trawa/ es un indicador prevalente para considerarla
varon 'posee, sin embargo, un /pil1¥/ femenino; del mismo modo, los seres humanos
defmidos como mujeres segun las especificidades de su /trawa/ tienen un /pil1¥/ mas·
culino.
La primera pregunta que hay que responder para evaluar con posterioridad las
consecuencias de esta plasmacion del imaginario mapuche debe centrarse en la logica
que anima esta concepcion del ser humano.
En primera instancia, lo que resulta mas claro es que para el mapuche la existencia
de dos sexos es una realidad irreductible en la defmicion del ser humano, en la medida
que los componentes de este no pueden deiinirse independientemente de su virilidad
0 femineidad
Asf, en la "humanidad" se opera una distincion cualitativa en-dos términos,
/wentn’1/ hombre y /z0m6/ mujer, cuyos atributos manjfiestos se complementan,
actividad y pasividad respectivamente. Sin embargo, una diferenciacion cuantitativa
en cada témnino expresa la suplementariedad intrasexo. Es decir, "lo no tan activ0"
del varbn y "lo no tan pasivo" de la mujer (Figura VI).
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FiguraVI
LExiste, acaso, una manera mejor de expresar "lo no tan hombre" del hombre que
concebirlo constituido manifiestamente como tal (/trawa/) —y, en tal sentido, activo
pero aceptar sus potencialidades pasivas adjudicérndole "a1go" femenino (/pilli/) dado
que lo femenino es culturalmente sfmbolo de pasividad?
i_Reconocer un _componente viril en la mujer (/pilli/) definidamente pasiva
(/trawa/), no es un modo de prever sus potencialidades activas?
Ademés, si se repara en qué esfera se patentiza la pasividad del hombre y la acti
vidad de la mujer —es decir, en aquélla que presupone una vinculacion mais estrecha
y directa con lo sagrado— se hace mas comprensible que el /pilli/ invierta el sexo
manifiesto puesto que es el componente mas proximo a las teofanfas.
lncluso, creemos que, desde esta perspectiva, debe enfrentarse la tan mencionadajg, ,»·
homosexualidad de los /machi/ (Benigar 1981 :241; Casamiquela 1964:247-248;
17
Latchman 1924:630-631 ;Metraux 1973:159).
Cabe destacarse que, estructuralmente, la ubicacion ideal de roles -"idea1" puesto
que se considera su concrecion optima por mais que se acepten eventualmente mujeres
/lonk6/ o parlamenteras y varones /maichi/ o /kalku/— recae en dos instancias sobré
las que habiamos llamado la atencion (ver supm Il b.). Nos referimos al climax "lo
mas A" y a la posicion intermcdia "lo no tan B" que —en este caso en particular
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expresan lo mais activo de las condiciones hombre y mujer —/trawzi/ masculino, /pilli/
masculino, respectiva.mente—
Es importante no perder de vista que los mapuche no confunden nunca la condi
cion sexual de un individuo a pesar de la inversion de sexos de /trawa/ y /pilli/.
Para ser mas claros, con respecto a la definicion sexual, el /pil1i/ expresa trans
literalmente potencialidades y el /trawa/ las concreciones efectivas del ser hu
mano. También debe tenerse en cuenta que, si bien todos los roles mencionados son
"culturales”, los mapuche diferencian cualitativamente aquéllos cuyo desempeno
afecta el dominio especificamente cultural, es decir, humano y los que —por su capa
cidad mediadora entre lo humano y lo divino- constituyen condiciones "fronterizas"
con respecto a la humanidad "normal". Concretamente, roles especiiicamente "huma
nos" como, por ejemplo, los de cacique y parlamentero se asocian con el componente
mas manifiesto Y especificamente "humano" y activo del individuo (/trawa/ mascu
lino) y por ello son privilegio del varon; mientras que los roles "mzis que humanos"
como los de /machi/ y /kalku/ estan optimamente vinculados con el componente mas
proximo a lo divino y activo del ser(/pi11i/ masculino) y, por lo tanto, son las mujeres
sus mejores representantes (F igura VI). '° "
Volvamos, entonces, a nuestro punto de partida. La reconstruccion realizada revela
otra dimension del conflicto tratado, del cual solo analizamos sintéticamente sus deter
rrjinantes culturales. Coexiste con la pasividad femenina y la actividad masculina dra
matizadas en la "invitacion", la certeza compartida de la imperiosa necesidad ritual
de participacion activa de las mujeres mediante la ejecucion de los cantos propicia
torios de los que son depositarias y que, a lo largo de diferentes instancias, consti
tuyen la garantia para lograr una comunicacion eiicaz con las teofanias.
Ill. LA COSMOVISION Y SUS CONTENIDOS
a. Esferas reofdnicas
Como ya anticiparamos, existen dos esferas teofanicas claramente definidas tanto
por su tigura y composicion como por las actitudes de sus integrantes para con los
hombres y su localizacion témporo-espaciall
La condensacion de contenidos en este campo semantico y el caracter heterogéneo
de ambas esferas complica —aun cuando no alcanza a desvirtuar- la estructura dia
metral subyacente.
Cada una de las entidades que conforrnan la esfera de teofanias benéticas es conce
bida como una familia integrada por una /kushé/ anciana, un /fichzi/ anciano, una
lwilchzi zom6/ muchacha y un /weché wéntru/ muchacho a los que se invoca en este
orden. Las relaciones existentes entre sus componentes evidencian el ordenamiento
estructural cuatripartito.
Como podni observarse, intervienen como parametros en la definicion de sus ele
mentos la edad y el sexo. Se considera que el primero de ellos es el que establece
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la distincion mas relevame (senectud-juventud) entre los componentes. Ello se debe
a la mejor predisposicion y mayor sensibilidad de los integrantes anchnos para con
las necesidades humanas, Esta primacia de la senectud -correlaci0nada con el pres
tigio social de los ancianos— hacc que, con frecuencia, se apele metonimicarnente
a la teofania mencionando a los dos viejos.
Si bien la diferenciacion femenino-masculino es en si misma cualitativa, cons
tituye en este contexto una diferenciacion secundaria, homologable a la existente
entre un climax y su posicion intermedia. La preeminencia de lo femenino, basada
en la capacidad protectora -considerada innata en las mujeres-, queda dcnotada
por la ubicacion que ocupan en el orden de invocacion; es decir, inaugurando la
pareja anciana y la pareja joven
En la medida que toda la estructura comparte un mismo signo, el de lo positivo,
el discurrir jerarquico no enlaza dos climax cualitativamente diferentes -vinculables
a través de las posicioncs intermedias que atenuan su oposicion radical-. Es decir,
no se discurre de lo optimo a lo pésimo sino de lo optimo (/kushé/) a lo menos











Las distintas frecuencias con que son experienciablcs cada uno de los compo
nentes de Ia familia son un indicador —en este caso particular- de la peculiar rele»
vancia que revisten los contenidos ubicados cn las instancias que inauguran cada
témrino de la cuatriparticion ("lo mas A" y "lo no tan B", es decir, /kushé/ y
/wiIché zom6/).
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Siendo el suefio la circunstancia preferente en la que se entabla un contacto visual
con las teofanfas positivas —invariablemente antropomorfizadas—, en una gran parte
de los casos es la /kushé/ quien metonimicamente manifiesta su presencia; luego,
con menor asiduidad, aparece la /wi1cha zom6/ y, por lo general, cuando se presenta
el /ficha/ esta en compaiifa de la anciana. En casi ninguno de los suenos registrados
el /weché wéntru/ represcnta al conjunto (Olivera, 1983a).
Segun nuestros informantes, las entidades benéficas no estan sujetas a un ordena
miento jerarquico equiparable al apuntado por Grebe (1972:65-66), salvo el que
organiza internamente a las entidades que presiden los puntos cardinales y el estar
toda la esfera subordinada a una teofania rectora aludida perifrasticamente como
/Fta Chao/ gran padre_ 0 /Ngenechén/ duefno de la gente. De atrmutos uranicos y crea
dores, el caracter de Ser Supremo que actualmente reviste pareciera haber sido enfa
tizado por la prédica cristiana". Sin embargo, no se ha alterado su esencia pues se
la sigue concibiendo como una familia cuatripartita
En contraposicion, el otro polo de este dualismo teofanico, la esfera maligna
integrada por los /wekufi/ es la de los entes irnpares, cuyo caracter solitario rechaza
una conformacion fundada en las diferenciaciones sexuales, etarias y sociales pecu
liares de la otra esfera. Su teratomorfismo e hibridez refuerzan 1a cualidad caotica de
este dominio.
Si bien existe un rudimentario ordenamiento de estos entes a partir del grado de
potencialidad danina que poseen, no conforman un panteon jerarquizado e, incluso,
ninguno de ellos es un factor de aglutinacion con respecto a los restantes. El concepto
de "Diablo" —a quien también se designa /wekufi/— no se ha irnpuesto totalmente
como figura independiente que subyuga a las otras entidades de su mismo signo.
Suele utilizzirselo como calificativo de las mismas, aun cuando a veces pueda ser `pre
sentado como el que las preside
En cuanto al tenor de la comunicacion de la humanidadconcambas esferas, las con
diciones de /lifché/ persona limpia y /pozché/ persona sucia juegan un papel rele
vante. Existen mutuas posibilidades de comunicacion entre los /lifché/ y las teofanias
benéficas. Como mencionaramos, se puede establecer un contacto directo durante el
sueno; sin embargo, lo habitual es que tal comunicacion se entable ir1directamente a
través del ritual". A su vez, las senas y las catastrofes —expresi6n ésta del disgusto
teofanico— son algunos de los resortes que constituyen el circuito inverso de la
comunicacion; es decir, de estas teofanias a los humanos. En cambio, el trato de aqué
llas con los /pozché/ persona sucia es unidireccional debido a la negacion que éstos
hacen de su supremacfa, actitud a la que las entidades responden infringiendo sufri
zs
mientos fisicos en vida y segregacion después de la muerte
La distancia que cualquier /lifché/ debe irnponer con lo /wekufi/ conduce a que,
sisteméticamente, se los evite mediante conductas negativas (interdicciones), lo que
debe interpretarse como una barrera a la comunicacion. Por el contrario, la vocacion
dafaina de tales seres es estimulo permanente para un contacto unjdireccional que
puede ser directo o mediado por el /kalku/. En un caso, es porque algunas de estas
entidades como, por ejemplo, el /ngiri Glu] ser acuético hfbrido mitad zorro mitad
61
culebra, actuan independientemente‘°. En el otro, pesadillas, enfermedades, muerte,
son también algunas de las repercusiones padecidas por los /lifché/ cuando la esfera
maligna —instrumentada por los /kalku/— se dirije hacia ellos.
.Una relacion bidireccional vinculada al zimbito /wekufi€/ y al brujo cuyo accionar
requiere siempre la intervencion de alguno de los representantes de aquél. El paradigma
de tal vinculacion es la relacion simbiotica entre un /kalk(1/ y uno de los /wekufi/ mais
temidos, el /witranalwe/ lit. = muerto que crece. Este —representad0 durante sus
incursiones noctumas como un jinete resplandeciente y como la falange de la mano
de un muerto durante su inactividad diuma— no se adecua, exactamente, ni a la cate
goria de un "protector" ni a la de un "auxi1iar" del brujo. Siendo manipuleado por el
ultimo en provecho propio como un brazo ejecutor del dano, le exije, a la vez, la prac
tica constante de maleficios a causa de su incontrolada necesidad de sangre humana.
Asi, si bien se lo considera "hijo" del /kalku/, puede imponérsele y exigixle que satis
faga con la vida de sus familiares e incluso la propia su insaciable voracidad.
De lo antedicho, se desprende que la malignidad de lo /wekuf¥/ ni siquiera se atenua
con aquellos seres con los cuales sostiene un nexo mas positivo. Otros rasgos que merecen
destacarse de sus actividades son la arbitraxiedad de sus motivaciones y la circuns
cripcion del dafno al nivel de un individuo 0, a lo sumo, de su familia.
En cambio, la benevolencia de las entidades de la otra esfera puede alcanzar a un
individuo deterrninado y también irradiarse no solo a la comunidad en su conjunto
sino, incluso, a la etnia y al mundo. Aun cuando su magnanimidad no impide que
produzcan catastrofes regionales (sequias, nevazones) 0 universales (diluvio, inversion
de planos cosmicos) la causalidad que guia su accionar eclipsa esta faceta negativa.
Las precisiones espaciales y temporales de uno y otro también reafirman su fntima
oposicion y complementariedad. Dado que algunos ordenamientos de las categorias
de espacio y tiempo se analizaran en los acapites subsiguientes, solo mencionaremos
aqui las localizaciones mas especfficas de ambas esferas.
En el eje cosmico vertical se postula una asociacion estrecha y global entre cada
esfera y un émbito determinado. Asi, la positiva se vincula con el /wenu/ ambito
celeste y la negativa con el /rengi/ pmfundidad cténica infrapuesta a la superiicie
terrestre. Ello no impide que sus integrantes residan 0 se manifiesten en espacios
circunscriptos, no necesariamente emplazados en esa ubicacion general. En tal
caso —dad0 que la cualidad de los pobladores pareciera irradiarse a su residencia—,
tales espacios especfficos introducen una discontinuidad en el entorno en que se
encuentran.
La heterogeneidad del /mépu/ superficie terrestre es la concrecién mas evidente
de esta situacion, pues en él conviven los seres humanos junto con entes benévolos
y malignos. Asf, si bien tanto el espacio doméstico como el tramo de la costa donde
aparece eventualmente un /tre1ké waka/" 0 el /pillan mawiza/" constituyen partes
del /_mzipu/, son cualitativamente irreductibles. Desde esta perspectiva, se toma com-x
prcnsiblc la coexistencia de diferentes ordenamientos del eje cosmico horizontal
en donde, como asociacion simbolica general, se relaciona a las entidades positivas
con /pwél/ este y a las negativas con /ngulu/ oeste.
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En la dimension temporal, /anti/ claridad y /pun/ oscuridad son los lapsos del
dia en los que una y otra esfera se maniliestan con prevalencia aunque no con exclu
sividad. Dentro de ellos, la presencia de las teofanias benéficas se hace mas evi
dente en /epew1in/ crepiisculo matutino mientras que el accionar de las maléficas
logra su maxima eficacia durante /rangin pun/ medianoche.
Por ultimo, debemos referirnos a los /n `ém/ dueilos, entidades teofanicas cuya
sistematizacion es una de las empresas que mas nos desoriento. Tales eran la ambi
giiedad e imprecision con la que se los definia que no solo existian contradicciones
entre los testimonios de diferentes infomiantes sino que la coherencia demostrada
en otros dominios por los mejores de ellos se desdibujo completamente al abordar
esta tematica.
Consecuentemente, no era univoca su composicion individual ni podiamos perci
bir la logica que los definiria como dominio y aun mas dificil nos resultaba estable
cer sus nexos con el dualismo teofanico ya tratado. Con respecto a esto ultimo, hasta
llegamos a plantearnos si no debian abordarse como tercer elernento capaz de echar
por tierra la estructura diadica que ordena a las dos esferas teofanicas. Sin embargo,
esta hipotesis nos parecio descartable por la indudable adecuacion con la que tales
esferas se integran en una red simbolica amplia.
Por ello, lo que estimamos mas apropiado, al menos provisoriamente —de acuerdo
a las especiiicaciones que se detallan mas adelante-, es considerar a los /ngjém/ como
una institucion de tipo cero en la cual se iritegran significados que en su conjunto
pueden resultar contradictorios
/Ngjém k6/ dueno del agua puede manifestarse como /perim0ntun/ aparicién con
la figura de un sapo, oveja, carnero, vaca, t0r0, caballo 0 cabrio en lugares donde
abunda el agua. Durante el sueno, se l0 visualiza como uno, algunos 0 todos los inte
grantes de una familia cuatripartita. En caso que su aparicion sea interpretada como
indicadora de mala suerte 0 persecusion, se l0 conjura de la misma manera que a un
/wekufi/3*. Dado que se le atribuye ser administrador de agua, se le hace /ngi1lipu/
rogativa como a las teofanias benéticas. Localizado —segun diferentes testim0ni0s—
en napas subterraneas, afloramientos superiichles 0 en el /rangin weni1/ émbito
celeste, algunos lo consideran subordinado a /Fta Cha0/ ganpadre mientras que otros,
entidad independiente del dominio de aquél.
/Ngjém Kitréll dueno del fuego —acerca del quien no tenemos relatos de capta
cion visual u onirica aunque se prevé que pueda aparecerse en suei'l0s— se define como
un ente ambiguamente poderoso tanto por su capacidad de destruccion como por
constituir un bien insustituible para la alimentacion. Aun cuando se nos dijo que no
es antropomorfo, también se nos infonno que se I0 invoca cuatripartitamente. A pesar
de esto ultimo, se senalo su independencia con respecto a las dos esferas teofanicas.
/N `ém kullinl dueilo de los animales, /N 'ém mapul duefno de la tierra y /Ngém
mawiza/ dueno de la montana son tratados ya como diferentes apelaciones para un
misrno ente ya como engages independientes.
Asi, el prirnero y el segundo de ellos pueden aparecerse en /perim0ntun/ y en sue
nos bajo la forma de animales de un cerr0;·en un caso, cabra y oveja y, en el 0tr0,
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como /nawél/ tigre. En cambio, /Ngjém mawizal puede verse con aspecto humano
0 animal.
A veces, se los vincula con /Fta Chao/ y se los concibe como una familia de cuatro
miembros; pero en otras, como entes indivisibles e independientes de aquél.
Tampoco hay acuerdo acerca de si se debe 0 no hacerles rogativa y algunos de los
que se la hacen suelen identiiicarlos con la teofania /Pi.llan mawiza/ volcén Lanfn.
En cuanto a las actitudes, los tres estan 1'ntimamente vinculados con la disponi
bilidad de animaies. Darlos o enfermarlos son las expresiones de su actuar impre
decible. El mismo queda claramente denotado en que /Ngjém mawiza/ —en los casos
en que se confunde con /n 'ém mapu/— tanto es aquél que revelo cualidades adivina
torias y conocirnientos de herboristeria a una /pewun zomo/ adivina como el respon
sable de la conversion de ciertos individuos en /p0fo/ loco o en /ulé pinén/ defec
tu0s0.
El ambito espacial al que se asocian suele ser —segfm la mayor1'a de los informan
tes- los cerros en general y el /pillan mawiza/ en particular. Sin embargo, hay quienes
segun los contextos— senalan su localizacion en el /rangin wen1i/ o en el /rengi/
profundidad cténica infrapuesta a la superticie de la tierra.
Por ultimo, ninguno de los /n `ém/ tiene una limitacion temporal definida para
su actuar.
Como se habra podido observar, tanto por su antropomorfismo y/o zoomorfisrno,
su composicion cuatripartita o su unicidad, su invocacion en ritos propiciatorios 0
en conjuros, su actuar benévolo o maligno, su actividad diurna o nocturna 0 su locali
zacion en ambitos de signo enfrentado, la especificidad de los duefnos no esta en
su semejanza con una u otra esfera teofanica sino en la capacidad de compartir ras
gos con ambas a la vez y por ello, no limitarse a ninguna de aquéllas.
b. Ordenamientos espacrhles
Una presentacion acabada del cosmos mapuche excede los propositos y lfmites
de este trabajo y, ademas, presupone un caudal informativo que aun no poseemos
en una amplitud y calidad deseables para captar, sobre todo, la o las estructuras sub
yacentes en la integracion de los planos en un eje vertical. Por tal motivo, nos cen
traremos en el analisis del /mapu/, ambito terrestre cuya permanente ingerencia
en la vida mapuche nos brindo informacion fecunda para acceder a los diferentes
principios que lo califican.
En este dominio, uno de los rasgos més notorios es la coexistencia y superposi
ci6n de la cuatriparticion y los dualismos diametral y concéntrico expresados con
distintos contenidos y aplicables a diversos niveles y desde diferentes perspectivas.
Corno ya mencionaramos (ver supra ll a.) el dualismo concéntrico organiza dife; x
rentes instancias del espacio sociologico cuya delirnitacion toma siempre como punto
de referencia el centro. Asr', los polos privilegiados,seg1in los casos, son el ambito
doméstico, el espacio ritual y la agrupacion a los que se oponen en los dos primeros
casos las tierras circundantes de la comunidad y, en el ultimo, la zona de los pro
jimos. La zona de los projimos y extrafros y la zona de extranos constituyen el tercer
elemento que acota a las polaridades; aquélla a las dos primeras y ésta a la tercera.
La clasificacion de la zona de los projimos —que toma como referencia a los puntos
cardinales— esta, por ello, necesariamente integrada por cuatro e1ementos(/pikunche/
gente del norte, /wil1iche/ gente del sur, /pwélche/ gente del este y /ngulu·che/ gente
del oeste). Sin embargo, esto no presupone, de ninguna manera, que su estructura
cion responda a los principios de la cuatriparticion. Dado que para comprender la
superposicion de ordenamientos es necesario plantear las concreciones de éstos,
permftasenos exponer en primer témiino los correlatos espaciales de la cuatripar
ticion para luego retomar el problema.
El caracter fundante de las teofanias positivas suele expresarse metaforicamente
a través de su presencia y dominio sobre las "cuatro partes del mundo", es decir,
el /mapu/ en su conjunto y en un sentido amplio. De tal modo, cada una de estas
zonas esta presidida por una familia cuatripartita que comparte su nombre con el
punto cardinal al que se asocia y le transmite sus cualidades. De acuerdo a las espe
cificidades de cada una de ellas, se establece una relacion jerarquica que discurre
siempre dentro de un mismo signo pues el caracter positivo de estas teofanfas prima
—por defir1icion— en la esfera a la que pertenecen.
La jerarquia en cuestion queda denotada en el orden de invocacion expresamente
maniiiesto y prevalente de las mismas que reconoce dos instancias sumamente posi
tivas para los hombres —/pwél/ este en grado maximo y /wi11i/ sur en grado atenuado
que se invocan en ese orden- y dos instancias no tan positivas que se apelan acto
seguido con el orden /pikun/ norte y /ngulu/ oeste por ser ésta ultima la menos
benefactora de las cuatro direcciones (F igura VIII). Como se podra observar, las pro











Volviendo al problema que quedo en suspenso, la referencia espacial que se toma
como punto de partida para dar cuenta de la zona de los projimos es totalmente inde
pendiente de la conceptuacién del /mapu/ como totalidad intcgrada y diferenciada a
partir de las teofanias que presiden sus cuatro regiones. En tal scntido, la jerarqui
zaciori basada en las cualidades de aquéllas no se traslada a los habitantes incidental
mente vinculados con tales puntos. En este caso, no se desprende de la localizacion
relativa de los grupos la valoracién de los mismos. Por el contrario, su ordcnamiento,
participe de una estructura dual concéntrica, conduce a que se los englobe en un
mismo polo —los "projimos"— con un caracter general uniforme a pesar de su indivi
duacion espacia].
Por otra parte, existen tres oposiciones relevantes en la organizacion del espacio.
Una de ellas -este-oeste- opera con prescindencia de la perspectiva del individuo.
Las otras dos -derecha-izquierda; adelante-atras— se definen a partir de éste y
repercuten en el esquema corporal mapuche.
La cuatriparticion del espacio —en estrecha asociacion con la esfera de teofanias
benéficas— es paralela c independiente del reconocimiento de que en el /mapu/ se yux
taponen fuerzas malignas y benignas cuyo enfrentamiento tiene un correlato espacial
que hace que se defina al este como fuente de la vida, buena suerte y prosperidad y
al oeste como epicentro de muerte y desgracia. Sin duda, uno de los pivotes de esta







Estas conducen a que los ritos propiciatorios deban tomar como punto de refe
rencia principal al este. En cambio, por ejemplo, el rito dc curacion de /konin/,
enfermedad infantil provocada por' el ingreso durante la gestacion de un /la pilli/
espiritu de un muerto en el feto, se orienta hacia el oeste pues la vinculacién de
éste con la muerte hace que ése sea el punto al que debe expulsarse el elemento in
truso.°°
Del mismo modo, mientras en los ritos funebres y enterratorios la cabeza del
muerto debe estar dirigida al oeste, durante el suerio se evita esta posicion y se adopta
como ubicacion optima la contraria, es decir, con la cabeza hacia el este.
En la decodificacion de las sefias y suenos, este y oeste constituyen indicadores
de la positividad 0 negatividad respectivamente con que se resolveran los aconteci
mientos que aquéllos prcanuncian.
Significativamente, la mayoria de las /ruka/ cams tienen sus entradas orientadas
hacia el este; ciertos complejos habitacionales —a menudo dispuestos en forma de L
c0mbi.nan esta disposicibn —generaImente asignada al eje mayor- con una hacia
el sur que es la que prima para el eje menor.
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Algunas de las manifestaciones mas importantes de la polaridad derecha-izquierda
ya fueron comunicadas (ver mpra ll a.). Nos interesa remarcar otras que amplian
las repercusiones de esta oposicion.
La vinculacién de la derccha con la salud —por ende, con la esfera teofanica posi
tiva— y de la izquierda con la enfermedad y el dano —en consecuencia con la esfera
/wekufi/- sc comprende con la claridad en la lateralidad puesta en accion en cura
ciones y conjuros. Cuando hay que tomar un remedio administrado por una /zachefé/
yuyera, la mano con la que debe sostenérselo para beberlo 0 con la que tiene que ser
aplicado en la zona afectada es la derecha. En cambio, cuando un conjuro verbal
procura alejar a entes malignos cuya proximidad es una amenaza —como, por ejem
plo, un /weza pew§l/ remolino de viento nefasto—, la mano empleada para reforzar
tal discurso es la izquierda.
Las /witan/ palpitaciones —-percibidas en diferentes zonas del cuerpo— son seias
importantes. Cuando se producen en miembros pares (brazos, ojos, etc.), si late
el derecho augura un buen acontecimiento, por ejemplo, una visita agradable. Cuando
late el izquierdo, anticipa un suceso desfavorable cuya negatividad puede llegar a
extenderse hasta la muerte de un ser querido.
Los diferentes tipos de desplazamientos que exigen ser realizados en el sentido
contrario al de las agujas del reloj —como ya mencionaramos, los giros rituales, las
rondas de saludos y del mate, etc.- presuponen comenzar por la derecha, es decir,
la instancia més positiva. Por ello, puede ocurrir que la invocacion de las familias
teofanicas que presiden los puntos cardinales —la cual necesariamente comienza por
la del este- respete tal ordenamiento alterando la jerarquia establecida entre ellas
por las propiedades de la cuatriparticion. Concretamente, se suceden en la apelacion
las entidades de /pwél/, /pikun/, /ngulu/ y /willf/, a pesar de que no sea nunca este
orden el que se verbalice expresamente como el adecuado, es decir, /pwél/, /willi/,
/pi.kun/ y /ngulu/. Nuevamente, estamos en presencia de una superposicién de orde
namientos que, mas que contradictoria, pareciera reflejar las exigencias del contexto
ritual, aun cuando no podamos precisar si la eleccion de una u otra se vincula siempre
a las mismas circunstancias especfficas.
El adelante y el atras poseen diversas connotaciones. Por un lado, enmarcan el reco
nocimiento de las jerarqufas y un respeto hacia las mismas. De tal modo, se inculca
a los nifnos no "andar por delante" de los mayores y también, en las formaciones ritua
les, los puestos delanteros son reservados para los mas ancianos 0 para oiiciantes
que —p0r el rol que desempef1an— gozan transitoriamente de un status privilegiado.
En la dimension corporal, estan fntimamente vinculados con el pecho y la espalda.
Asf, dar la cara al este en ritos propiciatorios e, incluso, en el faenamiento de los ani
males irnplica también una actitud de respeto, en este caso, hacia las teofanias dis
pensadoras de bienes.
A su vez, la relacion del pecho con la esfera positiva esta contrapesada por la mayor
vulnerabilidad de la espalda con rcspecto al accionar /wekuff/. Esto hace que se con
sidere menos peligroso donnir boca arriba que boca abajo porque, en este ultimo
caso, se deja a merced de las amenazas noctumas la parte mas débil del ser huma.no.
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lin un sciitido similar, se procura no dar lu espalda al sol del mediodia, momento
que -eonio vcrenios- puede tener ciertas connotaciones negativas a pesar de su
positividud.
Por ultimo, el desciframiento de senas a partir de la localizacion de las palpitaciones
en las regiones anterior o posterior del individuo sefnala la conexiorgsimbolica que
existe entre el adelante, la derecha, y el este asf como entre el atras, ia izquierda y
el oeste puesto que, en el primer caso, tales indicadores son expresion de lo propi
cio 5, en el segundo_ de lo desfavorable. Asociaciones semejantes se establecen en la
deeodificacion de las senas en las que un /nanku/ Buteo onithronotus muestra su
peeho (buen augurio) o su lomo (desgracia).
c. Algunas categorizaciones temporales
La di’ada claridad-oscuridad esta fntimamente vinculada al ordenamiento de una
unidad temporal menor, el dia. Sin embargo, tales conceptos abarcan un campo
semantico mucho mas amplio que dicho dominio. En efecto, no solo connotan los
perfodos de presencia o ausencia de luz en la jomada sino también cualidades como
Ia limpieza o suc iedad de ciertos elementos, otras qu-e intervienen en la caracterizacion
de los ambitos globalmente asignados a las esferas teofanicas y, también, se entrecru
zan en la red simbolica con los contenidos prevalentes de los colores blanco y negro.
Asf, resulta obvia la asociacion de la claridad con lo positivo y la oscuridad con lo
negativo.
A su vez, la polaridad apuntada solo da cuenta lirnitada de los principios organiza
dores del dia. Aun cuando existe una rigurosa precision lingiiistica para acotar los
numerosos lapsos que lo conforman, cuatro de ellos estan "cargados" de una valora
cion que excede el dominio exclusivamente temporal y que esta inmersa en una estruc
turacion cuatripartita (Briones de Lanata y Olivera 1983).
Ambos crepusculos —/epewin/ crepfisculo matutino y /kirinif/ creptisculo ves
pertin0— constituyen los umbrales demarcatorios de /anti/ dia y /pun/ noche, térmi
nos de la biparticion cualitativa de la estructura que, en este nivel, son expresiones
parciales de la oposicion claridad-oscuridad. Sin embargo, no comparten la homo
geneidad de los polos de ésta pues tanto /anti/ como /pun/ reunen en sr' dos instancias,
es decir, una que constituye la concrecion superlativa de su signo y otra que es su
atenuacion. En el primer caso, /epewin/ es el momento optimo y /rangffi anti/ me
diodfa un lapso positivo pero en grado menor. En el otro caso, /rangin pfm/ media
noche es el punto de concentracion de lo pésimo mientras que en /kirinif/ tiende
a diluirse tal atributo sin llegar a desaparecer (F igum IX).
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Un gran numero de actitudes reflejan esta concepcion. Asi, el ser madrugador es
una nomia en la que el proceso enculturativo hace especial hincapié pues se considera
que las potencialidudesbenéficas de tal momento repercuten en el individuo. Es
también la circunstancia privilegiada para la plegaria pues el simple hecho de estar
despierto —entiéndase, haber sorteado los posibles peligros noctumos— anuncia
la reaparicion y proximidad de las entidades positivas que se manifiestan ahora con
todo su vigor. No en vano es el instante para invocar —tanto en rogativas individua
les, familiares como colectivas— a la familia teofanica /wewi€n/ alborada.
Si bien durante /anti/ existen garantias con respecto a la inactividad de lo
/wekufi/, se piensa que —en caso de producirse— su sorpresiva irrupcion acaecera
durante el mediodia, por lo cual se intenta, en lo posible, retornar al hogar durante
ese lapso. Desde alli es factible conjurar con mayor eiicacia a los /weza pewi'l/ remo
linos de viento nefastos, vehfculos por medio de los cuales los /kalku/ diseminan
enfermedades. La mayor frecuencia dc los mismos durante /rangin ant·i/ remarca la
valoracion no tan positiva de éste.
Generalmente, cualquier desplazamiento fuera del ambito doméstico durante /pun/
procura evitarse a causa de que en este perfodo los /wekufi/ "despiertan" de su habi
tual inactividad diuma. Cuanto mas vulnerable se considera a los individuos, mayores
son los recaudos previstos y, es por ello que, la permanencia en el hogar de embara
zadas y ninos se controla mas estrictamente.
El alcance general de esta prescripcion se debilita o intensifica en funcion de los
diferentes matices de peligrosidad que se suceden a lo largo del periodo. De esta
manera, mientras que en /k·irinif/ la negatividad es mas facilmente sorteable puesto
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lin un sentido similar, se procura no dar la espalda al sol del mediodia, momento
que -eomo veremos— puede tener cienas connotaciones negativas a pesar de su
positividad.
Por ultimo, cl deseiframiento de sefias a partir de la localizacion de las palpitaciones
en las regiones anterior 0 posterior del individuo sefrala la conexiorysimbolica que
existe entre el adelante, la dereeha, y el este asf como entre el atras, En izquierda y
el oeste puesto que, en el primer caso, tales indicadores son expresion de lo propi
cio y, en el segundo, de lo desfavorable. Asociaciones semejantes se establecen en la
deeodilicaeion de las senas en las que un /nanku/ Buteo onjthronotus muestra su
peeho (buen augurio) o su lomo (desgracia).
c. Algunas caregorizaciones temporales
La diada claridad-oscuridad esta intimamente vinculada al ordenamiento de una
unidad temporal menor, el d1'a. Sin embargo, tales conceptos abarcan un campo
semantico mucho mas amplio que dicho dominio. En efecto, no solo connotan los
periodos de presencia o ausencia de luz en la jomada sino también cualidades como
la limpieza o suc iedad de ciertos elementos, otras que intervienen en la caracterizacion
de los ambitos globalmente asignados a las esferas teofanicas y, también, se entrecru
zan en la red simbolica con los contenidos prevalentes de los colores blanco y negro.
Asi', resulta obvia la asociacion de la claridad con lo positivo y la oscuridad con lo
negativo.
A su vez, la polaridad apuntada solo da cuenta limitada de los principios organiza
dores del dia. Aun cuando existe una rigurosa precision lingiiistica para acotar los
numerosos lapsos que lo conforman, cuatro de ellos estén "cargados" de una valora
cion que excede el dominio exclusivamente temporal y que esta inmersa en una estruc
turacion cuatripartita (Briones de Lanata y Olivera 1983).
Ambos creposculos —/epewin/ crepfnsculo matutino y /kirim€f/ creptisculo ves
pertino— constituyen los umbrales demarcatorios de /anti/ dia y /pun/ noche, térmi
nos de la biparticion cualitativa de la estructura que, en este nivel, son expresiones
parciales de la oposicion claridad-oscuridad. Sin embargo, no comparten la homo
geneidad de los polos de ésta pues tanto /ant¥/ como /pun/ reonen en sf dos instancias,
es decir, una que constituye la concrecion superlatlva de su signo y otra que es su
atenuacion. En el primer caso, /epewin/ es el momento optimo y /rangiri :·inti€/ me
diodia un lapso positivo pero en grado rrienor. En el otro caso, /rangif1 pun/ media
noche es el punto de concentracion de lo pésimo mientras que en /kirinif/ tiende
a diluirse tal atributo sin llegar a desaparecer (Figura IX).
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Un gran numero de actitudes reflejan esta concepcion. Asi, el ser madrugador es
una norma en la que el proceso enculturativo hace especial hincapié pues se considera
que las potencialidades benéficas de tal momento repercuten en el individuo. Es
también la circunstancia privilegiada para la plegaria pues el simple hecho de estar
despierto —entiéndase, haber sorteado los posibles peligros noctum0s— anuncia
la reaparicion y proximidad de las entidades positivas que se manifiestan ahora con
todo su vigor. No en vano es el instante para invocar —tanto en rogativas individua
les, familiares como colectivas— a la familia teofanica /wew1€n/ alborada.
Si bien durante /anti/ existen garantfas con respecto a la inactividad de lo
/wekufi/, se piensa que —en caso de producirse- su sorpresiva irrupcién acaecera
durante el mediodia, por lo cual se intenta, en lo posible, retornar al hogar durante
ese lapso. Desde alli es factible conjurar con mayor eficacia a los /weza pewi'l/ remo
linos de viento nefastos, vehfculos por medio de los cuales los /kalku/ diseminan
enfermedades. La mayor frecuencia de los mismos durante /rangin 2int·i/ remarca la
valoracion no tan positiva de éste.
Generalmente, cualquier desplazamiento fuera del ambito doméstico durante /pun/
procura evitarse a causa de que en este periodo los /wekufi/ "despiertan" de su habi
tual inactividad diuma. Cuanto mas vulnerable se considera a los individuos, mayores
son los recaudos previstos y, es por ello que, la permanencia en el hogar de embara
zadas y niios se controla mas estrictamente.
El alcance general de esta prescripcion se debilita o intensifica en funcion de los
diferentes matices de peligrosidad que se suceden a lo largo del periodo. De esta
manera, mientras que en /kirinif/ la negatividad es mas facilmente sorteable puesto
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que el accionar de los entes malignos es aun incipiente, la de /rangin pfml se torna
incontrolable. La atenuacion asignada al momento crepuscular y la necesidad de con
trarrestar las amenazas que se avecinan hacen que /kirinif/ sca la otra ocasion propich
y pautada para la plegaria.
Nuevamente, en las instancias que inauguran ambas parejas de la estructura cuatri
partita —en este caso, ademas, las expresiones mas favorables de ellas pues la bipar
ticion inicial se establece a partir de un cambio de signo- se focalizan acontecimientos
equivalentes. En surna, la localizacion de rituales en los crepnisculos responde a una
imposicion estructural.
El ordenamiento del ciclo anual ha sido tratado en un trabajo anterior (Briones de
Lanata y Olivera 1983) por lo cual solo retomaremos aqui algunos aspectos que
remarcan la ductibilidad de la estructura cuatripartita.
En principio, es notable la equivalencia entre la organizacion del dia y la del aio.,
Los dos semestres -/wé chipanti/ afio nuevo y /af chipainti/ ailo o0ncluid0— son
homologables a los conceptos de /anti/ y /pun/ respectivamente y, al igual que éstos,
se subdividen de acuerdo al grado en que se manifiesta su signo (Figura X). La con
centracion de los rituales colectivos y familiares en /ellé chipanti/ primavem y
/trafkém/ otofno responde a la misma imposicion estructural que hace que, durante
el dia, las plegarias se ubiquen en /epewén/ y /kirinif/. Asf como es /epewin/ el unico
de los cuatro momentos del dia cuya significativa valoracion se encarna en una teo
fania cuatripartita (/wewin/) que debe ser invocada en tal momento, /ellé chipantij
es la unica estacion que tiene igual tratarniento pues la deidad a la que se asocia y con
la cual comparte su denominacion es apelada cuando la primavera y, por ende, el aio
se rmcnan.
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Sin embargo, la valoracion de los semestres no resulta de la vinculacion de cada
uno de ellos con una de las esferas teofanicas. El carécter negativo del semestre inver
nal no se relaciona con un predominio de lo /wekufi/ como sucede con la noche
sino con esa faceta no tan benévola de las entidades positivas que suelen agudizar los
rigores esperables de este perfodo como modo de punir las incorrecciones humanas.
En este sentido, es interesante observar que asf como las acciones de la esfera bene
fica tienen un alcance global pues pueden afectar a la humanidad en su conjunto,
del mismo modo, su presencia y predisposicion a lo largo del aio e incluso en la suce
sion de éstos son las que marcan y deciden los avatares del discurrir temporal extenso.
En cambio, las consecuencias de los daios infringidos por o a través de los /wekufi/
son puntuales, se focalizan sobre determinados individuos o tamiiias y no afectan
nunca el caracter de los ciclos anuales.
Creemos que esta ultima consideracion acerca de la proyeccion de las teofanfas
sobre el dia y el aio es uno de los factores que pesan para que las acciones rituales
principales se ubiquen en posiciones estructurales diferentes en uno y otro nivel.
En aquél se concentran en el climax de lo positivo, /epewin/, mientras que en éste
lo hacen en la posicion intermedia que marca la transicion a lo mas desfavorable,
/trafkém/35. En otras palabras, en el primer chso se invoca a las deidades cn aquel
momento que les es exclusivo y en el cual su proximidad es mas patente; en el otro,
se las interpela cuando los rigores que se aproximan —que, ademas, pueden agudi
zarse por su enojog tornan imprescindible su propiciacion.
Finalmente, —aiin cuando no estamos en condiciones de det`mir las concepciones
mapuche acerca del devenir historico— quisiéramos comentar lo que nos parecen
sus lineamientos mas generales.
El sentido fuertemente propiciatorio dc los ritos (Briones de Lanata y Olivera
1983), la asoctacion exclusiva de los mensajes captados en las experiencias onfricas
con el porvenir y los constantes presagios que las seias transrniten indican una acti
tud de apertura hacia el futuro. Si tenemos en cuenta que ritos, sueios y seias son
considerados —junto con el idioma— los legados culturales mas detinitorios de la
identidad étnica actual, esta orientacion hacia "lo que vendra" pareciera ser algo
mas que una adecuacion motivada por su circunstancia historica presente.
Debe, ademas, correlacionarse con esto que, asf como perduran vfvidamente en
la memoria los acontecimientos que jalonaron Ia dominacion /wfnka/, el repertorio
mitico es practicamente inexistente. El escaso énfasis en las consideraciones acerca
de un pasado remoto -que estimamos asociado con la imprecisa concrecion en la
comunidad de un culto a los antepasados al que araucanistas como Faron (196la
y 196lb) y Robertson (1979) adjudican particular relevancia°°— contrasta con el
acento colocado en lo venidero.
Aun cuando es licito suponer que tal "desapego" al pasado sea el resultado de la
presion aculturativa, creemos importante resaltar que, ante la misma, se podria haber
optado por un fenomeno inverso tal como ha ocurrido entre otros pueblos. Dicho
de otro modo, aunque la orientacion al futuro haya sido estirnulada por los conilictos
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que el carnbio cultural suscita —topico sobre el que no nos expediremos—, debfa
preexistir, aun en ese caso, una predisposicion cultural basica hacia la misma.
Por otra parte, persiste todavfa la creencia en una catastrofe acaecida en un pasado
lejano que se patentiza en un rel_ato acerca del diluvio, casi el iinico discurso que frag
mentaria y dificultosamente nos fue transmitido como mito37. La misma suele vincu
larse con otra futura desencadenada por /Ft2i Chao/ a quien también se considera
responsable de la primera. De todos modos, el cataclismo que vendra —ya por inver
sion de planos, ya por fuego, ya por agua— no constituye un evento que reitere las
circunstancias y consecuencias del primero sino otro distinto de alcances no muy
precisos. La idea eliadiana del "eterno retorno" demuestra claramente su ineficacia
en este caso pues ambos eventos no se confunden en su temporalidad por mas que
metaforicamente se los equipare.
Todos estos ultimos comentarios acerca de una valoracion temporal en su dimen
sion mas amplia responden a una inquietud que no estamos en condiciones de afron
tar pero en cuyo analisis creemos que deben intervenir las concepciones expuestas.
Nos referimos a las manifestaciones milenaristas de los mapuche.
d. Simb0l0g12z de l0s c0l0res
En nuestros trabajos de campo identificamos ocho vocablos para sistematizar
"
el espectro cromatico. La gama de tonalidades que cada uno de ellos connota —la
cual en muchos casos solo se superpone parcialmente a nuestra propia clasificacion
de colores, que es la que guia la traduccion— se define como un color prirnario en
la medida que es a partir de la combinacion de los ténninos que las designan que
se clasifican matices considerados no puros 3°
Asi, se distinguen /ch6z/ arnarillo, /kal1fi/ azul oscuro, /kari/ verde, /kelu/ colo
rado, /kofi6ll/ morado-violeta, /kiri/ negro, /palaw/ marrén claro y /p1én/- blanco.
Aun cuando no se descarta que, incidentalmente, puedan revestir un caracter simbo
lico, creemos que /kof1oll/ y /palaw/ no poseen uno culturalmente pautado tanto
por la neutralidad valorativa con la que se los trata como por su no utilizacion como
constantes de decodificacion simbolica. El /kari/, estrechamente relacionado con
la idea de fructificacion, no Lrasciende en los contextos onfricos y ritual el nivel
de un simbolo instrumental. En cambio, /choz/, /kallfi/, /kelu/, /kiri/ y /plan/ se
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Para prccisar cl potcncial simbélico de los colorcs cs ncccsario cfcctuar algunos
comcntarnos.
/Ch0z/ y /plzmj son considcrados cquivalcntcs tanto por la supcrposicién dc algu
nos dc sus s.ignii`1cata como por la valoraciém quc comparten. Esta cquivalcncia per
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mitio que el amarillo suplantara al blanco en las banderas y pintura ritual del /Fta
Ngillipun/ de la comunidad
u
Los contenidos que en el cuadro se indican entre paréntesis para los colores /plan/ ,
/choz/ y /kir{/ senalan, a simple vista, una disyuncién con respecto a los que se con
sideran prevalentes. Esta aparente contradiccion se diluye si se develan las relaciones
logicas que afectan al conjumo.
Cuando solicitamos a diferentes integrantes de la comunidad que nos brindaran
su evaluacion personal de los colores, se coincidio en que /kallfi/, /plan/ y /choz/
son tonalidades positivas (/kimé/) sobre todo la primera mas que las ultimas, /kelu/
y /kiri/ fueron caracterizadas como negativas (/weza/), en mayor medida aquélla
que ésta. Esta clasificacién fue corroborada en diversas circunstancias operacional
y posicionalmente.
Una vez mas, el ordenamiento de un todo se realiza en base a un cambio de signo
que enfrenta dos parejas intemamente diferenciadas por el grado de sus componen
tes. De esta manera, el caracter neto de /kallfi/ y /kelu/ en tanto climax (lo éptimo
y lo pésimo respectivamente) contmsta con la "ambiguedad" de /plan/—/choz/ y
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Sin embargo, es la cualidad de atenuacion y no la de ambivalencia la que sustenta
lll dos ultimas instancias acerca de las que no se duda sobre su signo general.
demm que la negativizacibn de /plén/ y /ch6z/ en contextos negatrvos y la p0s1t1V1
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zacion de /kir£/ en situaciones de esa misma calidad son posibles merced a su con
d1c16n atenuada 0, en todo caso, expresiones de ella.
NOTAS
La Agrupacién, ubicada en el angulo sudoriental de la Provincia de Neuquén, Departamento
de Col16n Curé, tiene una superiicie aproximada de 200 km? y, segun datos propios, una pobla
ci6n —en 1980- de 356 individuos distribuidos en cuatro parajes. Estos, de sudeste a noroeste,
son los de Yuncén, Zaina Yegua, Piedra Pintada y Safiicé. Existen algo mas de setenta unidades
residenciales, las cuales son las células primarias de actividades economicas, relaciones sociales e
incluso, practicas rituales.
E1 plano real es el continuum en el cual todo lo existente esta inmerso; es una entidad
sin la mas minima iisura, ni aun aquélla que senalaria la oposicién exterioridad-interioridad. La
percepcion de esa realidad bruta nunca es "l.iteral" sino que esta mediatizada por un conjunto
de convenciones estructuradas, es decir, sujeta a una ley que constituye la dimension simbélica.
El plano simbolico es universal —porque todo lo que es humano se ordena en funcién de él
y contingente —porque siempre podria ser de otra ma.nera—. Asi, las operaciones de la sensibi
lidad nunca son exclusivamente intuitivas, la funcion sirnbolica autométicamente traduce lo cap
tado en un texto en el cual tanto las cualidades de aprehensién seleccionadas como la represen
tacién resultante —elementos que constituyen el plano imaginario- hacen que se confon·ne una
realidad diferente a la del plano real.
La condensacion rescata el atributo polisémico del simbolo, aquél por el cual una misrna
entidad puede dar cuenta de distintos objetos, conceptos y/o comportamientos. La uniticaciéns
consiste en que una determinada cualidad del sfmbolo opera como hilo conductor que -po?'
diferentes mecanismos asociativos- permite vincular signiiicata disimiles por subyacer a todos
ellos.
L.a polarizacién de sentido hace que los signiticata —de acuerdo a lo que representan— se des
plieguen en torno a dos polos; uno sensorial, cuando alude a procesos naturales y biologicos;
otro ideolégico, cuando designa valores axiométicos de la cultura.
Copiosamente registrada en la bibliografia y nuestra informacion de campo, la cuatripar
ticion de las entidades teofénicas benéiicas, un dato signiiicativo a simple vista, parecia circuns
cripta a ese dominio particular. Qreb•;(1972; 1973) la encuentra también representada en la
organizacion del espacio ritual aun cuando no lograra despojarla de contenidos especflicos para
detectar sus principios organizadores.
Al realizar la reconstruccién del ciclo anual (Briones de Lanata y Olivera, 1983) notamos que
la misma subyacia en él. Este hecho y las sugerencias brindadas por los trabajos de Grebe, nos
Llevaron a buscar su aplicabilidad en diferentes dominios. A partir de tal confrontacién -exitosa
en muchos casos— pudimos establecer sus relaciones formales intrfnsecas, es decir, las conven
ciones que la definen como una estructura cognitiva.
Lévi-Strauss defme como "instituciones de tipo cero" a aquéllas que "(. . .) actuan un
poco como simbolos algebraicos, para determinar un valor indeterminado de signiticacién, vacfo
en si mismo de sentido y susceptible, por tanto, de que se le aplique cualquier sentido, cuva
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unica funcion seria cubrir la distancia entre la signiiicacion y lo signiiicado 0, mas exactamente,
sefialar el hecho de que en una circunstancia u ocasion, 0 en una manifestacion determinada,
se ha establecido una relacion de inadecuacion entre la significacion y l0 signiticado, en perjui
cio de relaciones complementarias anteriores". (1979b:37)
La lectura de Devereux (1977) —desafortunadamente posterior a nuestros trabajos de campo
en Ancatruz— nos ayuda a rescatar las incidencias constructivas de Ia inevitable distorsion -que
presuponiamos perjudicia1— debida a nuestra presencia. La reflexion acerca de los fenémenos
de transferencia y contratransferencia en el decurso de la investigacion es un elemento que brinda
tanto infonnacion —a veces no obtenible por otra via- como mecanismos de control para evaluar
las deformaciones producidas por el observador.
Estos conceptos son homologables a los empleados por Nida (1975 :68-110) para detinir
las distintas relaciones posibles entre palabras que pertenecen a un misrno dominio semantico.
Tal como senala Lévi-Strauss (1968:138) el dualismo diarnetral es un sistema en apariencia
cerrado en el cual los polos se definen sin sobrepasar los limites que instauran; en tal sentido,
es estatico y simétrico. El dualismo concéntrico, es un sistema que no se basta a.si mismo, pues,
por llevar en si un triadisrno implicito, siempre debe hacer referencia a un tercer elemento; se
caracteriza, asi, por su dinamismo y asimetria.
Las serias 0 sehales son mensajes transmitidos por hechos acaecidos —ya eventuales, ya
en circunstancias pautadas, ya recurrentes, ya excepcionales— que simbolicarnente anticipan
la positividad 0 negatividad de aoontecimientos futuros.
10 A modo de ejemplo, véanse las interpretaciones divergentes dadas por una sofiante y su
cufiada al sueno de la primera (Olivera 1983 b Brujeria y desamparo social).
No es nuestro prop`6sit0 analizar transculturalmente las transformaciones de esta estruc
tura_ Sin embargo, no se pueg pasar por alto, por ejemplo, su evidente isomorlisno con el orde
namiento cuatriparrito incaic0`el cual también se veriiica en diversos dominios culturales. (Gow,
1978.)
En rigor de verdad, el deseo de comprobar la adecuacion del enfoque te6ric0-met0d0l6
gico propuesto fue la manera —tal vez inc0nsciente— de imponernos enfrentar datos cuyo aborde
se postergaba por las ansiedades que nos producian. Entre ellas, deben destacarse no s6lo el pudor
de los mapuche para conversar sobre temas sexuales sino también el nuestro propio y, ademas,
el tratarse de una resolucion cultural de un problema universal muy distante a la nuestra. La
posibilidad de enfrentar ansiedades -0mnipresentes en la tarea antropologica, a menudo condi
cionantes de sus resultados y, sin embargo, muy poco tenidas en cuenta— es una deuda que
tenemos con el grupo de terapia profesional que integramos y con Devereux.
1*
Para mayores detalles de este contexto y del /tajil/, véase Briones de Lanata 1983.
La forma de nacirniento de los nifios es un indicador de su sexualidad futura. La mayo
ria de los varones nacen boca abajo, en tanto que las nifias boca arriba. El varon que nace boca
arriba sera un adulto impotente; la nina nacida boca abajo sera una mujer lujuriosa. Obsérvese la
analogia entre las posiciones de los neonatos considerados nonnales y la posicion pautada para
el coito.
Excede nuestras posibilidades hacer aqui un tratarniento exhaustivo de los componentes
del ser humano y de sus funciones y modilicaciones -segi1n las condiciones- a lo largo de la
vida y luego de la muerte. Nos Iimitaremos por ello a enunciar las peculiaridades basicas im
prescindibles para comprender la informacion expuesta. El /trawa/ es un componente material
perecedero solo parcialmente comparable a nuestra idea de cuerpo en la medida que excluye
el esqueleto y ciertas visceras. Esta animado por el /p·i.lli/ —c0mp0nente inmortal equiparado
A nuestros conceptos de alma y espiritu— el cual tiene la facultad de abandonarlo definitiva 0 tran
sitoriamente. El primer caso connota la muerte del individuo. El segundo, tanto situaciones extaf
ticas como el sueno. Durante estas circunstancias de "desprendimient0" es cuando el ser humano
merced al /pi|li/ entabla un contacto mas directo con el mundo suprasensible y extrahumano.
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"Ciertamente, no se puede ser humano antes que varon 0 mujer porque es imposible ser
humano sinfser va.r6n 0 mujer; la virilidad y la femineidad son constituyentes i.ntrinsecos tanto
del concepto como de la realidad de los scrcs humanos" (Devereux 1977:228).
Proponemos como hipétesis de trabajo -aun sin poder analizar aqui las connotaciones
del shamanismo mapuche— que la feminizacion de los varones /machi/ y la no tan evidente mas
culinizacién de las mujeres /machi/ podria deberse a una exteriorizacion en el /trawa/ de las cuali
dades de sus /p·ill·i/ —componente que desarrollan y emplean mas activamente que los demas
individuos
Un indicador importante de la diferenciacion reconocida entre lo que detinirnos como
condicién "especificamente humana" —seres nom1ales— y "mas que huma.na" —-seres fronte
rizos- es que mientras los prirneros poseen una "autoridad" (poder social) delegada y transfe·
rible; los ultimos tienen poder (social y extrahumano) propio, ya innato ya revelado. Aun asi,
ambas condiciones forman parte en esencia de lo humano.
19 Dado que una descripcion de cada una de las entidades teofzinicas que detallara minima
mente su iigura y funcionse hace insalvablemente engorrosa para la economia y los planteamien
tos generales efectuados en este trabajo, decidimos individualizar solo algunas de ellas, mas pre
cisamente, aquéllas que son ejemplos utiles para la comprensién del texto.
20 Fue la prédica de Carmen Antigual de Moyano lpewun zom6/ adivina de Caichihue (Depar
tamento de Catan Lil, Provincia de Neuquén), la que en épocas recientes sugirio modificar el orden
tradicional de invocacion que —tal como se conserva en otras comunidades- da preeminencia
en cada pareja etaria al integrante masculino.
La aceptacion de este cambio no resulta sorprendente si tenemos en cuenta las caracteristicas de
diferenciacion sexual consideradas en el acapite anterior.
Dado el enfoque de este trabajo, permitasenos obviar el analisis critico de los planteos de
diferentes araucanistas con respecto a la evolucién historica del concepto de Ser Supremo entre los
mapuche (Casamiquela 1964:184; Guevara 1908:298-9; Latchman 1924:598-9; Waag 1975:153;
Zapater Equioiz 1959:5-6; entre otros).
En el ritual, /Fta Chao/ es invocado preferentemente como /rangifn wenu kushé/ anciana
del medio del cielo, /rangin wenu fichal anciano del medio del cielo, /rangifn wenu wilché zom6/
muchacha del medio del cielo y lrangifn wenu weché wéntrul muchacho del medic del cielo.
23 Sin duda, la presion evangelizadora que estimulo esta situacién es uno de los factores que
incidiré en la resolucion de la misrna.
2* Otra modalidad de contacto directo es la que se produce durante el éxtasis de la /mzichi/.
A pesar de no haber ninguna /m5chi/ en Ancatruz; y que, consecuentemente, ciertas caracteris
ticas de la institucion se han desdibujado.a punto de superponerse levemente con las del kalku
tazgo, perdura la creencia en una proclividad del /pill-i/ de tales shamanes a desprenderse —ya
durante la vigilia (éxtasis) ya durante el suefno— para entablar contactos asiduos con las teofanias.
25 Al morir, el /p·il1i/ de los /lifché/ va a residir al émbito celeste donde moran las teofanias
benéficas y los antepasados. En carnbio, el del /pozché/ se contina al /kitr5lmapu/ lierra de fuego.
Aunque pareciera haber un sincretismo evidente, urge hacer una concienzuda exégesis antes de
diagnosticarlo.
Este ser que reside en el cauce de los rios puede a su antojo manear el caballo del vadeador
incidental y hacerlos perecer ahogados.
Entidad /wekuf·i/ representada como un cuero /keli1/ colorado de vacuno que emerge de
rios y lagos para envolver y devorar a sus victimas.
Denominacién del volcan Lanin —uno de los lugares de residencia de los antepasados
al que se considera una teofania cuatripartita la cual, entre otras cosas, tiene control parcial sobre
la nieve y el frio.
Nos referirnos a los distintos niveles en que se proyecta un dualisrno concéntrico (ver ll a.)
y a expresiones espaciales del dualismo diametral y la cuati iparticion (ver lll b.).
30 La perspicaz afirmacion de Devereux (l977:260‘ de que las culturas son menos inequi
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vocas de lo que parecen nos abrio una nueva perspectiva para encarar este problema. A pesar
de la rfgida sistematizacion de muchos de sus campos -particularmente notoria en los valores
éticos absoIutos— la cultura mapuche resolveria dar cabida -en vez de negar 0 reducir— a lo
ambivalente. Desde este punto de vista debe abordarse a los /ngjém/.
La dimension nefasta de lngjém k6/ se pone de relieve en la creencia de que el hijo de una
embarazada que se encuentre connél nacera /ulé p-ifnén/ defectuoso; incluso, tal desgracia puede
transmitirse a la descendencia de un hombre que lo haya visto. También los nifnos son especial
mente vulnerables a estas apariciones a consecuencia de las cuales se vuelven /pof6/ loco.
32 Debemos rectiticar la erronea evaluacion que en una presentacion anterior (Briones de
Lanata y Olivera l983) hiciéramos del ordenamiento cuatripartito del espacio. Entonces, soste
nfamos que las teofanfas de_/pwél/ y /willf/ se vinculaban con la vida y las de /pikun/ y /ngulu/
con la muerte. El error partié de confundir esta estructuracion espacial con otra que -como
se vera- opone diadicamente a este y oeste en correlacién con la apresurada delinicién de la
cuatriparticion como enriquecimiento de una estructura dual. Ello nos condujo a la falacia de
asociar deterrninadas teofanfas positivas con atributos de las entidades /wekufi/ que les son incom
patibles.
33 El /kon·in/ no es consecuencia del accionar de la esfera /wekufi/ pues, no necesariamente,
las actividades de los espfritus de los muertos se vinculan con ella. En tal sentido, la unfvoca
asociacion del oeste con las entidades malignas es impropia. En rigor de verdad, este punto se
asocia con la muerte esté 0 no vinculada con aquéllas; de todos modos, su signo general es ne
gativo.
También se acepta como buena posicion para dorrnir ubicar la cabecera de la cama hacia
el sur. Este es uno de los casos en los cuales sur ry norte aparecen como deplegarnientos de este y
oeste respectivamente. Sin embargo, estas asociaciones no responden a la estructuracién cuatri
partita que sefnalaramos pues los contenidos puestos en juego obedecen estrictamente a una opo
sicion diadica. De todos modos, no se deja de advertir en este caso una cierta superposicion de las
estructuras.
33 Nos referimos a que toda accién ritual —sea breve (individual o familiar) 0 prolongada
(colectiva)- debe iniciarse y concentrarse en /epewin/ y a que el ritual de mayor alcance y exten
sion temporal, el /Fta Ngillipun/, se ejecuta en vfsperas de /trafkém/.
36 Si bien desde nuestros prirneros trabajos de campo estébamos bibliogrziticamente alertados
acerca de la posible existencia de un culto a los antepasados, casi no hallamos rastros de tal ins
titucion. Esta discrepancia podrfa explicarse como resultado de las contingencias histéricas que
coadyuvaron a la diferenciacion entre mapuche chilenos y argentinos, proceso que -dada la fndole
de este trabajo— no analizaremos pero de cuya irnportancia no se duda. En el caso particular
de Robertson (1979), el desacuerdo nos preocupa especialmente pues la autora trabajé en nuestra
misma comunidad con una distancia temporal de un lustro.
Hemos observado, sf, un recuerdo constante y una iirme actitud de respeto hacia los parientes
muertos de las dos primeras generaciones ascendentes, los cuales, incluso, pueden eventualmente
aparecerse en suefios para guiar la vida de sus scres queridos. También perdura en la memoria
la gesta de algunos grandes caciques pero ninguno de ellos es considerado ni una deidad ni un
espiritu tutelar. A su vez, se nos corrigié insistentemente cuando preguntabamos si estos /kujfi
keché/_ antiguos eran algunos de los destinatarios de los rituales no funebres. Sin duda, existe una
cierta gravitacién de estos ancestros en la vida del grupo_ pero las informaciones originales de las
que disponemos nos irnpiden considerarlas un rasgo delinitorio de la cultura en nuestra comunidad.
37 Versiones completas de este mito cosmogonico pueden consultarse en Lehmann Nitsche
(l9I 8), Casamiquela (1982) y Fernandez (l982).
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Para ello, trabajamos con el "Atlas de los Colores" de Harold Kiippers (1979).
Tal es el caso, por ejemplo, del anaranjado que se deline como lkelu chozwé/, es decir,
tonu entre colorado (/kelu/) y amarillo (/choz/).
La importancia dc estos colores, a exccpcion del amarillo, también es sefialada por Guevera
(1913:314). Grebe (1972:5863) resalta las caracterfsticas positivas del blanco y del azul —con
el que estrechamente se relacionan el Celeste y el vi0leta— y las negativas del negro y del rojo_
Sin embargo, nuestra infonnacion diiiere de la de ella con respecto a la gradacion interna de posi
tividad y negatividad, la equiparacién del amarillo y del blanco y la significacion simbolica del
violeta. Con respecto a esto ultimo, nos llama la atencion que el vocablo mapuche que le adju
dica sea /kallfi/.
M /Pil1imén/ es la denominacién de moscardones azules (si.n identiiicacion) que representan a
los antepasados. A causa de ello esta interdicta su destruccion.
*2 /Kelu challal olln colorada es el receptaculo ubicado en el /rengi/, profundidad ctonica
inmediatamente infrapuesta a la tierra habitada donde se reunen los brujos. En ella los /kalku/
contienen diversas enfem1edades. Martes y viernes se_destapa la olla y estos males, en forma de
remolino, recorren el /maipu/ danando a la gente.
*3 Este hecho pemtife comprender, incluso, por qué los ninos de la agrupacion suelen dibu—
jar la bandera argentina reemplazando el blanco de la franja central por amarillo sin que ellos
-aunque sf algunos educadores— la confundan con el emblema de un equipo de futbol.
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